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Približevanje k Odtujenemu: o biti fenomena japonske senzibilnosti 
 
Poslanstvo pričujočega diplomskega dela je predvsem poskus holistične razčlenitve 
dejavnikov, ki s svojo prisotnostjo vplivajo na zgradbo japonskega fenomena iki「いき」, 
koncepta, ki si trudi utreti lastno pot in izboriti samostojno mesto v sklopu diskurza svetovne 
filozofije ranega dvajsetega stoletja. Z vestnim vnosom svoje dovzetnosti, posluha in 
pretanjenega čuta za to, kar ga dela za posebnega v japonskem akademskemu in zgodovinskemu 
prostoru, se bom z njim spoprijela z največjo mero previdnosti v zasledovanju želje, da ga ne 
bi podvrgla ustroju ustaljene filozofske navade stapljanja zavajajočih podobnosti, kjer si te v 
pristnosti svojega nahajališča ne lastijo. Zavoljo ikijeve neprostovoljne utišanosti preteklih 
osem desetletij, ki jo dolguje mešanici nesrečnih zgodovinskih okoliščin ter ohlapnim 
interpretacijam, bo področje raziskave od raziskujoče terjal vseobsežen spust v okolico, ki 
fenomen zaobjema, v naporu, da bi karseda zadostno in pravično ustregla posebnostim subtilnih 
načel japonske senzibilnosti. Nadejam se, da bom z obravnavo in izpostavitvijo stališč, ki 
soustvarjajo iki kot tak k ponovnemu ugledanju dnevne luči uspela priklicati zanimanje za 
odtujenost odtujenega, ki ga predstavlja – prvič kot odtujenega avtorju in drugič kot odtujenega 
celoti Sveta, kot jo poznamo –,  in ga v tem početju po svojih najboljših močeh poskusila 
približati našemu občestvu. Moje prizadevanja je torej treba brati predvsem kot vodilo, ki šele 
razprostira horizont vstopa v to nezapopadljivo, kar iki je.      
 
Ključne besede: iki, japonska estetika, fenomenologija, hermenevtika, kyōtska šola 
 
Abstract 
In Approaching the Estranged: on the Being of the Phenomenon of Japanese Sensibility 
 
The quest which this present undergraduate thesis embarks on is one of a holistic 
disambiguation of factors which in their presence underlie and affect the intricate structure of 
the Japanese phenomenon called iki「いき」, a concept that has attempted to pave its own path 
and claim a unique position within the world scope of philosophical discourse of the early 
twentieth century. By following the procedure of an utmost careful application of my own 
susceptibility, understanding and functional approach to that which makes it so unique to the 
Japanese academic and historical space, I vow to handle it with the utmost care in pursuing my 
heartfelt wish to not let it fall to the habitual philosophical dominion and common narrative of 
misleadingly melting all possible similarities into oneness, whence these in actuality don't hold 
their ground of origin. For the purpose of iki's involuntary oblivion of the past eight decades, 
which it, for the bigger part, owes to the web of most unfortunate historical events and loose 
interpretations, the area of research will in turn seek from the inquirer a wholesome descent 
into the all-surrounding which shapes the phenomenon, undertaking the mentioned struggle in 
a dire attempt to sufficiently and properly cater to the specifics of the delicate postulates of 
Japanese sensibility. I believe that my exposition of particularities that surround iki as it is per 
se should be able to reawaken from darkness the sighting of the light of day the interest in 
apprehending the estrangedness of the estranged it represents yet again – firstly from the author 
in question and secondly from the entirety of the world as we perceive it – and in my doing so 
draw its understanding closer to our own public. My efforts should therefore be read mostly as 
a pathway that is the starting point of ouvre of the vast horizon delineating the inapprehensible, 
which iki in its essence is.  
 
Key words: iki, Japanese aesthetics, phenomenology, hermeneutics, Kyōto school of thought 
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I. Odkrivanje japonskih pričetkov in korenin 
 
»Tovrsten je naš način razmišljanja – lepote ne vidimo v réči, takšni, kakršna se kaže sama na 
sebi, vendar v vzorcih senc, v svetlobi in temi, ti pa sta vzajemno ustvarjani s strani dveh, ki 
deležita druga na drugi.«1 
Japonsko mislimo in o njej govorimo šele tedaj, ko vstopi v polje evropskega zgodovinopisja, 
ki se obnaša odrejeno po sebilastnem pripovedovalništvu. Četudi to počenjamo nehote, smo na 
nekakšen način samooverjevalci njenega razumevanja. S ponavljanjem tega dejanja smo jo 
sčasoma uglasili in si jo prisvojili po meri, s katero upravljamo, v tem pa nepredvidoma trčili 
ob zid, ki je še kako obstoječa in zanemarjana dihotimija, glede katere bom podobno kot 
obravnavani teoretik Kuki Shūzō naposled prišla do zaključka, da se je ne da prečiti. S tem 
predvsem ciljam na problematiko nezmožnosti popolne izpetosti in prestavitve v japonski 
miselni okvir, ne glede na vloženo naprezanje – zakaj vedno bomo v svojem početju izhajali iz 
fiksne predispozicije, ki je v sebi neodpravljiva. To nikakor ne pomeni, da ni vredno hrabro 
postopati po poti večnega približevanja, nasprotno, ta nesebična drža je edini način postopnega, 
četudi nezajamčenega prehoda k odprividenju. Zdi se, da neprepirljivo sobivanje nasprotujočih 
si dvojic še dandanes za mnogotere pooseblja epitom strahovlade in izvajanje zločina nad 
zapuščino tradicionalne filozofske misli, v tem pa taista filozofija ne spregleda lastne 
krvoločnosti, ko jima ne pusti živeti, brez da bi ju poprej umorila in s tem napravila za Eno, ki 
ni zmožno gledati senc. 
Iz vidika splošnosti je predstava, ki jo najhitreje utegnemo pridobiti o Japonski brez 
nujnega neposrednega zavedanja in zagnanega raziskovanja, sestavljena predvsem iz štirih 
trenutkov ter okoliščin, ki jih obkrožajo. Prvič je bila posredovana prek zapisov raziskovalcev, 
ki so polni in obenem brezmejno žejni znanja na otok Dejima prijadrali z nizozemskim 
ladjevjem, drugič ob teatralnem prihodu ameriškega ladijskega poveljnika Matthewa Perryja s 
posadko, ki je leta 1853 privedel štiri ladje v zaliv mesta Edo, kamor je bilo prepovedano vpluti 
– zareza v času sakoku [鎖国], ki obeležuje pričetek propada Tokugawa shōgunata in nastavke 
državljanske vojne. Tretjič se je po navadi spomnimo znotraj ozkega časovnega okvira 78 let 
med letoma 1867 in 1945, torej med Meiji in sredino Showa, z največkrat nesubtilnim 
poudarkom na dogodkih med vzpostavitvijo imperialne vlade leta 1926, prehodom na 
mandžurski incident in simbolnim zaključkom druge svetovne vojne. Naš četrti vir poznavanja 
 
1 Jun'ichirō Tanizaki, In Praise of Shadows (London: Vintage, 2001), 46.   
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predstavlja to, kar smo v zadnjih tridesetih letih prevzeli in uvozili iz japonske popularne 
kulture v pričujoči dobi Heisei, le-ta pa je nevarno naklonjena zadovoljevanju potreb zahodnega 
tržišča. Nekako takole izgleda prikladno strnjena poprej omenjena predstava, ali drugače – naša 
prva ovira – lažna vednost, ki temelji na posredovanosti. 
Čeprav nekoliko kásno so se naše oči naveličale neposrednega in dejavno uprle pogled 
h kulturni eliti pred- in povojnega obdobja, medtem ko stare študije mislecev kyōtske šole [京
都学派] neustavljivo postajajo vztrajno večji vir navdušenja znotraj filozofskega diskurza, 
omembe njenih doprinosov v naš prostor pa vse bolj pogosto plemenitijo članke. Edino prav je, 
da je temu tako, vendar pa se na žalost često prigodi, da te omembe še vedno zasedajo zgolj 
ornamentalno vrednost znotraj študij zaradi njihovega lepega zvena, ali pa so ideje prisiljene, 
da pristanejo na podvrženost naglim poenostavljanjem. Za vzpostavitev prave mere je potrebno 
nadaljnje marljivo preučevanje z veliko posluha in globoko težnjo po vstopu v stanje ἐποχή. 
Poslanstvo, h kateremu sem se zavezala z največjo mero resnosti, je, da se bom po svojih 
najboljših zmožnostih v svojem pisanju trudila približati japonskim izvorom in pristnosti. V 
skladu s tem si dovolim poreči, da je zgodovinski čas, ki ga bom obravnavala po svojih 
karakteristikah, japonski in pripadajoč Kukiju. Tako se bo začel pisati v središču vrveža Tōkya 
znotraj Meiji restoracije, prestopil prvo polovico Taishō demokracije, užil devet let evropskega 
razkošja Francije ter razvoja Nemčije med vojnama, ob povratku utrpel grozovito soočenje z 
dogajanjem v Shōwa, poiskal svoj hram in sanjavo zatočišče v lebdečem svetu Eda in naposled 
ugasnil v Kyōtu, tik pred usodnimi zapleti z Združenimi državami. 
Ob osredotočenem preučevanju Kukijevih del kmalu postane samorazvidno, da 
avtorjevo delo Struktura ikija predstavlja magnum opus njegovega filozofskega ustvarjanja. Ne 
toliko zaradi vsebine same po sebi, vendar izhajajoč iz dejstva, da je posvečeno poskusu razlage 
fenomena iki [いき] – vzorec, ki mu je moč slediti že od njegovih pariških let, ko je v člankih, 
kot so Choses japonaises in Iki ni tsuite, že pričel z nizanjem njemu pripadajočih lastnosti, 
kakor tudi prek srednjega obdobja ukvarjanja s problematiko kontingence v Guzensei no 
mondai, vse do njegovih let delovanja znotraj kyōtske univerze, v katerih se je ukvarjal pretežno 
z disciplino estetike. Iz tega razloga je o esejskem delu, ki je stvar te razprave, nemogoče 
govoriti brez pripoznavanja navedene vpetosti.   
Poskus govoriti o ikiju zatorej brez možnosti izbire vodi v raziskovalčevo pahnjenost v 
obravnavo Kukijevega celotnega spektra del, izmed katerih se po mojem mnenju nobeno ne bi 
smelo brati ločeno od drugega, med drugim pa njihov čas nastanka prikladno sovpada z 
dogajanjem in vzdušjem trenutka mislečevega življenja, v katerem so bila objavljena. Če 
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spregovoriti o ikiju pomeni govoriti o Kukijevem celotnem obsegu življenjskega dela, pa 
posledično pomeni spregovoriti o tem obsegu vzajemno govoriti o celotnem zgodovinskem 
času Japonske, kakor je poznan in se kaže japonskemu narodu. Da bi potemtakem lahko 
ustrezno orisala in nakazala razsežnost ikija, se bom primorana pomuditi na področjih 
kontingence, estetike, eksistencializma, filozofske hermenevtike ter fenomenologije, ki bodo 
predstavljala polja raziskave, katere žarišče je izhodiščni koncept. 
Pomembnost ukvarjanja s to temo leži v preprostem razlogu, ki je večdesetletno 
zapostavljanje njegove vsebine, dolgujoč predvsem slabemu slovesu in očitkom, ki so se ga 
prijeli s takšno temeljitostjo, da je še dandanes težko prenesti njihov pečat. V tem izogibanju je 
bila spregledana njegova prava filozofska narava – njegov pravi pomen je bil zamegljen s 
pripisovanjem oznak nacionalizma, ideološkosti, heteronormativnosti in brezplodnega 
romantičnega zanesenjaštva, ki naj bi bilo samo sebi namen. Posledično se kaže očitno 
umanjkanje kritičnih raziskav Kukijevih del. Po navadi je kot avtor obravnavan zgolj po 
nekaterih segmentih področij, na katerih je nastopal, v veliko pisanjih pa je še dandanes 
izkoriščan za ponovno obujanje teh oznak in razlago smiselnosti tovrstnih utemeljevanj na 
podlagi zasilno ustvarjene kavzalnosti med njimi. 
 Briljanten primer interpretacije takšnega kova predstavlja delo Leslie Pincus na tem 
področju. Avtorica je namreč o filozofu napisala izčrpno delo Authenticating Culture in 
Imperial Japan, ki velja za enega izmed obsežnejših o Kukiju. Odpre ga z veličastno 
ojdipizacijo avtorja – sicer se v naše največje zadovoljstvo naglo popravi in najavi, da bo 
napravila znaten odmik od splošnih smernic s tem, da ga bo za razliko od te ustaljenosti raje 
historicizirala. Po nekolikanj straneh utesnjenega oddiha pa kaj hitro ponovno prične 
stopnjevati bralčevo anksioznost, ko se je polasti volja do silovito nestrpnih, vehementnih 
trditev, kot sta: »Izrednost duha, ki jo Kuki pripisuje Japonski v Iki no kōzō, bo kmalu služila 
kot utemeljitev japonske dominacije nad Azijo in prelivanja azijske krvi«, in »Prav tisti moderni 
diskurzivni viri, ki so Kukiju omogočili, da je odkril estetski način biti za horizontom zahodne 
metafizike, so ga tudi spodbudili, da je subordiniral taisti način biti absolutni logiki rasne 
identitete in kulturne zaprtosti«2, kar jo v sklepčnem delu kajpada vodi do zaključkov, primernih 
uvodu.  
Zaradi nepreglednega obsega, ki ga ukvarjanje s fenomenom ikija razprostira pred nami 
in hkratne nezmožnosti govora o njem brez holističnega pristopa do celotnega opusa Kukijevih 
del ter zgodovine japonske biti, sem pristala na kompromis, da si bo moje pisanje zadalo vlogo 
 
2 Leslie Pincus, Authenticating Culture in Imperial Japan: Kuki Shûzô and the Rise of National Aesthetics 
 (Los Angeles: University of California Press, 1996), 15–16.  
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grajenja potencialnih novih temeljev približevanja Strukturi ikija. Da bi dosegla zastavljeni cilj, 
se bom pomudila pri širokem izboru področij v upanju, da čimbolje osvetlim tisto, kar je bilo 
spregledano. Iki bom tako poskusila umestiti na izvorno zamišljeno izhodišče, razbremenjeno 
nepotrebno nakopičenih spon, ki ga zaenkrat trdno držijo na mestu nepremičnosti. V tem 
početju si bom prizadevala k čim večji objektivnosti, upoštevajoč njegovo tenkočutnost in 
posebne karakteristike v celotnem razponu osebne izvedljivosti.  
»Misel obdobja Meiji je (po)doživljala tristo let zahodne zgodovine v roku štiridesetih.«3 
Pred striktnim vstopom v delo je kar najbolj smotrno, da k življenju prikličem pogoje, v katerih 
je nastalo. Kuki je bil leta 1888 rojen v sredini obdobja modernizacije države, ki se je pričela 
vršiti dvajset let poprej – izviral je iz Tōkya, kjer je tudi dokončal svojo akademsko izobrazbo. 
»Obogatite državo, okrepite vojsko!« je veleval slogan tedanje vlade. O tem času je moč najti 
nešteto vživetih opisov kulturnikov, ki so na lastne oči spremljali takratno dogajanje. Za 
eminenco med njimi velja Sōseki, oče japonskega romana vrste, ki se prvič ozre navznoter k 
subjektovemu doživljanju pojavnega sveta – posameznik prvič v zgodovini postane literarni 
subjekt. Njegov slikovit slog podajanja opisov nas kaj hitro popelje v srž vrveža tedanjega 
Tōkya, ki se je simbolno izgrajeval na ruševinah Eda – v sledeči navedbi na primer opisuje prvo 
soočenje mladega študenta, ki je iz vaškega okolja pripotoval v prestolnico: »Kar ga je 
presenetilo najbolj od vsega, je bil Tōkyō sam ... vse je izgledalo, kot da je v toku uničenja, 
obenem pa je vse dajalo vtis, kot da je v konstrukciji. Samo gibanje in vršenje celotnega 
dogajanja je bilo grozovito.«4 Na tem mestu želim izrecno poudariti tudi to, da v miselnost 
naroda ni bil vsajen nikakršen odpor do sunkovitih sprememb, ki jim je pričal, ampak jih je, 
ravno nasprotno, pozdravljal, pa čeprav je to počel v zmedenosti, ki je bila v tem primeru 
povsem smiselna posledica stanja. Predstavnik psihološkega realizma in pesnik Mori Ōgai ta 
napredek vidi kot nekaj, kar je sicer čudno in odstopajoče, a vendar nekakšna obljubljajoča 
nujnost. Znani japonski teoretik Tanizaki Jun'ichirō se v svojem eseju o japonski estetiki ob 
kontemplaciji neulovljivega vrveža in refleksiji na preteklo stanje izrazi takole: »Pa vendar, 
zavedam se, in to ravno v tolikšni meri kot vsi drugi, da so to le prazne sanje pisca in da se 
sedaj, ko smo dospeli tako daleč, nikoli ne moremo povrniti nazaj.«5 Kuki pa je medtem od 
svojih sodobnikov že tedaj izstopal s svojo opredeljeno držo odprtosti k vsemu evropskemu, 
nadvse željan srečanja s svojim objektom poveličevanja en face – vznak upora se leta 1911 da 
celo prekrstiti v katoliško vero – mladostna dispozicija, ki se razblini ob užitju dejanskosti. 
 
3 Natsume Sōseki, Sanshirō (London: Penguin Classics, 2016), 18. 
4 Natsume Sōseki, Sanshirō (London: Penguin Classics, 2016), 17. 
5 Jun'ichirō Tanizaki, In Praise of Shadows (London: Vintage, 2001), 15. 
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 Poleg razvoja modernega romana v tem obdobju pričamo kopici reform na področju 
ustvarjanja, kot je preporod japonskega slikarstva, ki pride prek slikarske šole, katere vodja je 
Okakura Tenshin, Kukijeva očetovska figura, velik vzornik in prominenten japonski kulturnik, 
ki je nam poznan predvsem po delu Čajna ceremonija. Eden izmed njegovih vidikov, na račun 
katerega se je dolgo polemiziralo, je bil, da se estetika ponuja kot ključ do kulturne 
avtonomnosti in kolektivne identitete. Tudi on ni izvzet iz pisanja Pincus, ki radostno navrže, 
da sta skupaj s Kukijem oba izpopolnila tehniko prerešetavanja historičnih arhivov, da bi 
uničila in napravila izbris historičnega časa.6 Poleg navedenih novitet se v poznem Meiji 
porodi interes za shingeki, ki je nova oblika drame, forma, ki se odpove estetiki in njeni 
sporočilnosti v zamenjavo za podajanje socialnokritičnih sporočil in ima intelektualne in 
realistične prijeme. Da bi sedaj napredovali, je poglavitno, da nekoliko postojimo pri 
Okakurinem jeku na pomoč k estetiki.  
Iz dosedaj zavedenih podatkov ni težavna naloga razbrati, da je najvišja oblika kulturne 
krize, s katero se Japonska kruto sooči, kriza identitete in posledičnega iskanja avtentičnosti v 
svojem lebdenju med dvema svetovoma kot del obeh hkrati, vendar izgubljena v toku brez trdne 
podlage – izhodišče akademikov sledi temu toku, njihov gonilni motiv je zato preusmerjen na 
projekt poiskati to podlago samozadostnosti in s tem tisto, kar dela tisto, kar je japonsko za 
posebno v razmerju do drugega. Razlog, zakaj se nahaja v podanem zgodovinskem času, ki mu 
še ne pripada zgodovinska zavest. Kuki žarišče poišče v estetiki obdobja Edo, s čimer se že 
takoj enigmatično osami od vseh preostalih predstavnikov kyōtske šole, ki to podlago iščejo v 
kontemporarnem po Nietzschejevi metodi zretja nazaj iz stališča gledanja na preteklo prek 
trenutno prisotnega in obenem sramežljivo pogledujejo k Heglu.  
Tako se predstavnik in ustanovitelj šole Nishida Kitarō marljivo ukvarja z razvijanjem 
svoje posebne dialektike duha, topologijo in zgodovino, Tanabe Hajime prek fenomenologije 
prispe do teološke (od)rešitve za Japonsko, Tosaka Jun izbere mešanico epistemologije, 
materializma in politične filozofije, Nishitani Keiji ugleda zavetje v gledanju na zgodovino 
skozi zrklo nietzschejanstva, Miki Kiyoshi v marksizmu, Watsuji Tetsurō, izmed vseh še 
najbolj soroden in osebno blizu Kukiju, pa izjemoma zasleduje linijo eksistencialne misli 
Schopenhauerja, ki se pomudi pri njegovem učencu in naredi prehod v obravnavo in kritiko 
Heideggerjevega obdobja hermenevtične fenomenologije, ki jo bom v nadaljevanju tudi na 
kratko podvrgla obravnavi.  
 
6 Leslie Pincus, Authenticating Culture in Imperial Japan: Kuki Shûzô and the Rise of National Aesthetics 
 (Los Angeles: University of California Press, 1996), 102. 
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Japonska filozofija, kot jo poznamo v okviru kyōtske šole, se ne prične s fragmenti 
predsokratikov, ampak s prvim valom prevodov nemških del in prihodom učenjakov, kot je bil 
Raphael von Koeber, ki je bil leta 1893 vpoklican za predavatelja na univerzi v Tōkyu, na otok. 
Po pričanjih študentov je bil znan predvsem po svoji čudaškosti in ljubezni do nemškega 
idealizma, s svojo muhavostjo naj bi na Sōsekija, ki je bil poleg Kukija in Watsujija tudi njegov 
učenec, napravil celo tako globok vtis, da je po njem povzel fiktivni lik v enem izmed svojih 
romanov.7 Med letoma 1885 in 1910 se je tako študiralo predvsem Kantovo Kritiko čistega uma 
in v manjši meri tudi etiko, Hegla, Fichteja, Schellinga in Jacobija, v drugem valu so v državo 
po naključju pripluli prispevki Bergsona, ki so se navezovali na njegov koncept la durée, 
vzajemno z njim pa tudi nekaj del klasičnega izbora iz francoske filozofije. Tretji val je bistveno 
drugačen v tem, da že temelji na pričevanjih in pridobljenemu znanju japonskih študentov z 
izrednimi odlikami, ki so bili v rani prvi polovici dvajsetega stoletja razpršeni na študijskih 
obiskih po nemških, francoskih in italijanskih univerzah in sčasoma napravili povratek domov, 
ob tem povratku pa s seboj privedli Husserla, Schellerja in Heideggerja, prej poznane filozofe 
življenja pa dopolnili s Schelerjem. Japonski filozofi so se tako v pričetku vsak zase, glede na 
svojo generacijo, oprijeli enega treh tokov in se ga v veliko primerih dokončno oklenili – tako 
recimo postane zelo smiselno, zakaj se je naprimer Nishida, rojen leta 1945, do takšne mere 
opredelil za Heglovo misel. 
Na Kukijev razvoj je treba gledati nekoliko drugače. Ne samo to, da je izmed vseh 
sodobnikov najdlje časa prebil na evropskem kontinentu – ponotranjil je vse izmed naštetih treh 
tokov. Pokazalo se bo tudi, da je v njih prepoznal nekatere atribute, ki po njegovem pripadajo 
intenzionalni strukturi ikija – kantovsko etiko in moralo kot izraz kodeksa bushidō, 
fenomenologijo kot ustrezno sopotnico zazenu in Bergsonovo zastavitev slučajnosti kot navdih 
za dvojico nasprotnih spolov, ki nikoli ne prispeta do točke končnega srečanja.  
Treba je razčistiti s še eno izmed večjih neprikladnosti znotraj kyōtske šole in njenega 
projekta, in sicer – kako lahko sploh govorimo o nečem, kar si nadane naziv japonske 
avtentičnosti, če jo že v prvi vrsti poskusimo izraziti z nanosom ustaljenega evropskega 
filozofskega pojmovnega aparata in metode? Preprosto. Pripetilo se je, da Japonska ni imela 
razvite nikakršne druge alternative, s katero bi lahko hipoma razpolagala v tolikšni izrazni 
razsežnosti, obenem pa ne smemo zanemariti dejstva, da so ti prispevki pisani iz nuje čimbolj 
sunkovito (po 250 letih trpnosti) vzpostaviti in prikazati zmožnost intelektualnega konkuriranja 
ter s tem zagotoviti v očeh preostalega sveta Japonski njeno lastno mesto, ki na lokalni ravni 
 
7 Botchan, 1906 [坊っちゃん]. 
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zaradi nenadnega zgodovinskega preobrata v razvoju sploh še ni prispela do potrebe po 
tovrstnih utemeljevanjih. Vprašanje lokalne avtentičnosti izvira iz krize nepredvidenega 
soočenja s svetovnim, ki poskuša stopiti v tok s časom in v tem napraviti najboljše iz tistega, 
kar se ji ponuja kot status quo, ter izgraditi podlago, ki si je ni nikoli poprej poskušala izgraditi, 
saj tudi izrecna potreba po tem ni obstajala. Čeprav so bili zavoljo zgodovinske zmešnjave 
pahnjeni v to nesrečno odločitev, pa se ob pozornem in doslednem branju del predstavnikov 
šole kaj hitro izkaže, da misli, ki si jih trudijo prenesti, presegajo izrazno moč sistema, ki se ga 
poslužujejo za njihovo zapisovanje, in da je vnaprej pripravljen aparat predstavljal zgolj 
najprikladnejše orodje za zapoznel vstop v svetovni diskurz.   
 
II. Pomisleki v navezavi na splošno naravo japonskega jezika in govorice 
 
神代（かみよ）より /言（い）ひ伝（つ）て来（こ）らく     Od davnine bogov velja reklo:  
そらみつ大和（やまと）の国（くに）は                                     iz neba vzrta Yamato8 je dežela svéta v moči,  
皇神（すめらのかみ）の厳（いつく）しき国                             položena v roke suverenemu božanstvu,                   
言霊（ことたま）の幸（さき）はふ国（くに）と                  dežela, v katero kotodama vnaša blaginjo,  
語（かた）り継（つ）ぎ                                                           tako so govorili,  
言（い）ひ継がひけり                                                                   podajajoč to reklo iz veka v vek.9   
Kotodama [言霊] je zloženka, ki je globoko zvezana z japonsko jezikoslovno identiteto. Sestoji 
iz znakov za besedo (kotoba) in dušo (damashii) in si kot samostoječa celota nadane mitološko 
vrednost duha govorice. Njeno prvo navedbo zasledimo v obdobju Nara (710–794), ko je 
zavedena v delu Man'yōshū, prvi zbirki japonske waka poezije. Gre za starodavno šintoistično 
verjetje, da so na besede in poimenovanja pripete duhovne sile. Duh naj bi odrejal prežetost z 
dobro silo besedam, ki so pristno plemenite, in prisodil negativno slabim. Doktrina je razširljiva 
tudi na samo dejanje izrekanja, namreč zvok kot tak naj bi imel sposobnost vplivanja na 
posameznika, obkrožujoč materialni svet in njegovo triado telesa, uma in duše v tolikšnem 
razponu, da je celó življenje subjekta aficirano, v kolikor se njegovo ime izgovori naglas. 
Verjetje je v manjši meri prisotno še dandanes, četudi je bila namembnost njegove uporabe prek 
stoletij podvržena mnogo preoblikovanjem in zlorabam – težava in obenem lepota tega 
 
8 Yamato [大和] je arhaično poimenovanje za Japonsko. 
9 Man'yōshū, The Nippon Gakujutsu Shinkokai Translation of One thousand poems (New York: Columbia 
University Press, 1965), 207.  
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izmuzljivega koncepta namreč sloni na prepričanju, da duh prebiva zgolj znotraj čiste japonske 
govorice, ki je okleščena vseh izposojenk in pridatkov.  
 Zapis naslova Struktura Ikija [「いき」の構造 ] v izvirniku odseva dvojnost. Na prvi 
pogled takoj naletimo na nekaj zanimivega, namreč že goli naslov s seboj nosi pečat Kukijevega 
individualizma. Kitajski pismenki se sicer pomensko skladata z japonskima [構造] in označujeta 
strukturo. Najbolj smotrno bi bilo, da bi nadaljeval v tej obliki, saj japonski jezik premore 
ustrezno obliko zapisa besede iki [粋], ki si lasti neposreden pomen biti šik (med drugim tudi 
uglajen in svetovljanski), temu navkljub pa se odloči za uporabo zlogovne pisave, lastne njegovi 
izvorni deželi, hiragani (kotodama), ki so jo na Japonskem primarno uvedli za poenostavljenje, 
saj so se s tem izognili slikovnemu prepoznavanju vsake pismenke posebej. Njena uporabna 
vrednost je v tem, da lahko karkoli preprosto zapišemo na podlagi tega, kar dobesedno slišimo. 
Hiragana ni bila takoj sprejeta oblika zapisovanja (prevladujoča oblika za pisanje uradnih 
zadev je bila v 6. st. izposojena iz Kitajske), v njej so se izražali predvsem pesniki in občasno 
tudi dvorne gospe, ki so se njene uporabe posluževale za tvorjenje zgodb in dnevniških 
zapisov.10  
Glede na to, da Kuki s svojim esejem vstopa v in cilja na filozofski diskurz, bi si bilo 
torej smiselno izposoditi [粋], posluži pa se oblike [いき] i-ki s pridanim členom [の] no, ki izraža 
samostalniško svojino. Dejanje je nekoliko nepričakovan odmik od pričakovanega, upala bi si 
celo trditi, da se iki s tem, ko ga neposredno izpne iz običajnega že na ravni naslova, uspešno 
navzame ali vsaj prizadeva k izmuzljivemu duhu govorice – in čeprav je dejanje morda za 
vsakdanjega bralca subtilno, v sebi drži precej veliko sporočilno vrednost.  
»Kakšno strukturo ima fenomen iki? Kako lahko razčlenimo to strukturo in zajamemo 
tisto, kar tvori njegovo bit? Brezdvomno uokvirja nekakšen pomen, vendar ne smemo 
spregledati dejstva, da je izgrajen kot beseda. Si ta beseda lasti univerzalnost, ki se jo da poiskati 
v vseh jezikih?«11  
Ta vprašanja so uvodne besede, s katerimi Kuki otvori svoje pisanje. Menim, da se 
odgovor na to, zakaj čuti tako močno potrebo, da v prvi vrsti razčisti z njimi, najde v poprej 
razčlenjeni japonski krizi jezikovne identitete ranega dvajsetega stoletja. Nadalje, ne zanima ga 
zgolj navedeno, ampak predvsem to, kako začrtati odnosnost med jezikom in konceptom naroda 
in kako neki se udejanja zvezanost med pomenom in bitjo le-tega, kar ga malodane prestavi v 
tok misli in zagat, za katere si predstavljamo, da bi na njih zlahka naleteli v zagretih pogovorih 
 
10 Eden izmed zgodnejših primerov je znano klasično delo Genji Monogatari. 
11 Shūzō Kuki, Reflections on Japanese Taste: The Structure of Iki (Sydney: Southwood Press, 2006), 27.   
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tistih sanjačev, katerih ustvarjalno silo sta manj kot dve stoletji poprej gnala zanos in bridkost 
gibanja Sturm und Drang. Tako tudi v slogu, ki jim častno pritiče, že kar takoj diskreditira 
možnost iskane univerzalnosti in jo z veseljem zamenja za vzgib k partikularnosti – to je izvorna 
premisa ikija in hkratno linija poteka celotnega dokaza – oklestiti se vsega, kar bi lahko 
izpodrinilo avtonomnost tega, kar iki izgrajuje, še preden ga začne zares izgrajevati.  
Pogoji, ki jih postavi in zagovarja za holistično potencialnost izkustva ikija sicer zvenijo 
nekoliko zaskrbljujoče, v kolikor jih takoj sprejmemo v najslabši možni luči, vendar pa jih 
nikakor ne upravlja neodgovorno, prav nasprotno – z vso objektivnostjo in doslednostjo, ki ju 
premore vsak dober filozof. Prvi izmed pogojev je tako etnično izkustvo v navezavi na jezik, 
ki je po avtorjevem mnenju manifestacija preteklega in prihodnjega modula biti naroda in 
razkrivanje specifične kulture, ki si lasti zgodovinskost. Têrmini, ki jih navrže kot analogne 
tovrstnemu toku misli, so nemška Sehnsucht in Geist ter francoski esprit. Kljub temu da ni 
izraza, ki bi povsem adekvatno ustrezal izbranemu têrminu, se trudi na vsak način izbrskati 
besedo, ki bi mu bila čimbolj sorodna. Opredeli se za francoski chic, saj ta napeljuje na iki in 
njemu pripadajočo lastnost uglajenosti, medtem ko ju zoperstavlja konvencionalnemu ter 
neuglajenosti, izraža pa tudi odličnost in pametnost – kljub njegovi nezadostnosti pa je to 
vsekakor najbolj tehtna alternativa, ki si jo je lahko izbral v primerjavo. Poudarja tudi, da ikija 
ne smemo rokovati zgolj kot koncepta, ki mu je treba prisoditi esencialnost, podvrženo izpetju 
v prediskušenjsko enigmo, ali še huje, obsoditi ga na abstraktno univerzalijo. Petnajst let pred 
izidom L'existentialisme est un humanisme12 v manevru klica po l'existence précède l'essence 
najavi svoj potek obravnave in se pri tem posluži pridevnika hermenevtično kot edine možnosti 
pristnega pristopa do tematike.  
To ga vodi do odločitve, da moramo iki najprej zapopasti kot fenomen zavesti in 
naposled kot način biti, ki ima objektivno ekspresijo v Svetu – oba koraka sta nujno potrebna – 
in točno v tem zaporedju. Zato se najprvo opre na intenzionalno razlikovanje značilnosti, ki 
bodo tako krojile semantično vsebino ikija in oris njihovega pomena. V upanju, da je v zadostni 
meri pojasnil ta določila, bo napredoval k ekstenziji, in sicer k odkrivanju razlik med temi in 
bližnjimi pomeni ter dodatni previdni razčlenitvi. Razumetje obojega pa naj bi bralcu 
omogočilo zapopadenje ikija kot fenomena zavesti v njegovi celoti; zato si zaenkrat dovolimo 
pomuditi na področju intenzije.  
 
12 Jean-Paul Sartre, 1945. 
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»O tem, kar ve, izreka le tole: je; in njena resnica vsebuje edinole bit stvari«13, čutna 
gotovost ali po Heglu najbogatejše spoznanje in najabstraktnejša, najrevnejša resnica je 
nekakšno nedeljeno-predjezikovno, ki vsebuje neposredno vednost. Da bi se ji resnično 
približali, se moramo od nje najprvo odtrgati. Kar dosežemo s to potezo, je v prvi instanci 
kajpada izpad nasprotij iz Enega, prek katerih krenemo na potovanje napora v postopnem 
vračanju k vnazajšnjemu mitu, ki je tisto neposredno. Da bi učinkovito pričeli s postopanjem k 
upojmitvi njenega bogastva, pa najprej potrebujemo sredstvo za upojmitev neupojmljivega, za 
katerega se izkaže, da je beseda: ni si težko zamisliti mladega Heideggerja, kako snuje zapiske 
in se odpira k motrenjem, ki bodo kmalu vodila v razmišljanja v zvezi z bitjo in časom v 
navezavi na hegeljansko dejanje samoodtegnitve od enosti, s katerim posledično pahnemo bit, 
da se razcepi na bivajoče. Verjamem pa, da je ta segment Fenomenologije duha tudi bistven 
nakazatelj na njegovo poznejše obdobje, ki v spomin takoj kliče besede die Sprache spricht. 
Leta 1927 ga je Kuki v Husserlovi hiši prvič spoznal, poslušajoč tudi njegova predavanja 
iz Kritike čistega uma in Aristotelove Fizike. V Nemčiji se je sicer leta 1922 seznanil pretežno 
z Rickertom v Heidelbergu, vendar je napravil povratek pet let pozneje, da bi nekaj časa ostal 
v Freiburgu in Marburgu. Osemnajst let po Kukijevi smrti je izšlo delo Na poti do govorice 
(1959), znotraj katerega se nahaja prispevek, ki je fiktivna rekonstrukcija Heideggerjevega 
pogovora z enim izmed Kukijevih učencev – Tezuka Tomio se je marca leta 1954 mudil v 
Freiburgu na akademskem obisku. Čas pogovora teče po smrti njegovega japonskega učitelja, 
glavna tema, ki jo v toku izmenjave vprašanj in odgovorov naslovita, pa je japonski izraz za 
besedo, kotoba.  
Tezuka Strukturo ikija kar takoj nekolikanj nepremišljeno navede kot delo, znotraj 
katerega poskuša njegov učitelj motriti bistvo japonske umetnosti s pomočjo evropske 
estetike14, kar ju hitro povede v razglabljanje o ustaljeni dvojici čutnega in nadčutnega in s tem 
nehote začrta problematično strujo, ki ji v nadaljevanju tudi sledita. Problematičnost ne drema 
zgolj v jezikovni zagati ali umanjkanju konkretnega poimenovanja za besedo, kot bi si 
sogovorca želela tolmačiti, vendar v nečem veliko bolj očitnem, podanem s strani Tezuke. 
Očitno je, da želi mlad študent na vsak način ugajati svojemu vpraševalcu, da bi se prikazal kot 
enakovreden in uk znotraj področij, s katerimi se spopadata. Primarno se je bil prišel pogovarjati 
o nemški književnosti, to, na kar je naletel, pa je bil plaz navdušenih vprašanj o japonski 
etimologiji in filozofiji, na kateri se ni pretirano spoznal in na katera se je, sumljivo, odzival v 
 
13 Georg Wilhelm Friedrich Hegel, Fenomenologija duha (Ljubljana: Društvo za teoretsko psihoanalizo, 1998), 
61. 
14 Martin Heidegger, Na poti do govorice (Ljubljana: Slovenska matica, 1995), 87. 
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naučenem Heideggerjevem jezikovnem aparatu par excellence. Očitno je tudi, da so se njegove 
želje uresničile. Ne samo to, pogovor se je vršil po Kukijevi smrti, obstoj fiktivne rekonstrukcije 
pa je Tezuki dolgo ostal nepoznan, zato je treba dialog vzeti v roke z več kot kančkom 
previdnosti in ga brati monološko, saj se naglo izkaže, da je vpraševalec znotraj njega edini 
odmevajoči overitelj lastnih trditev.  
Sedaj, ko smo uveljavili obstoj te psevdodialoškosti na delu, lahko razblinimo do sedaj 
prikazano podobo vpraševanca. Naj omenim še to, da je germanist Tezuka Tomio kmalu po 
prihodu iz Nemčije v letu 1955 (torej štiri leta pred izidom Heideggerjevega dela) izdal svojo 
različico natančnega popisa dogodka, ki jo je naslovil Ura s Heideggerjem. Ob primerjavi obeh 
različic sem ugotovila, da se med eno in drugo nahaja presunljivo malo podobnosti – podobno 
kot May, ki je prevajalec japonskega pričanja in je trdnega mnenja, da je nemški filozof 
»Tezukine razlage prebesedil na sebilasten način, namesto da bi jih neposredno posvojil«.15  
V japonskem tekstu je Kuki komajda omenjan, medtem ko je v nemškem močno 
zastopan, zato se prvemu ne bom posvečala, saj se ukvarja s preveč raznolikimi področji. V 
nemški različici Tezuka trdi, da je iki opredeljen kot tisto, iz česar japonska umetnost in 
pesništvo prejemata svoje bistvo, vendar je kaj hitro dopolnjen z besedami: »Kukijev način 
temeljnega opisovanja besede iki je čutno sijanje, skozi katerega živo zamaknjenje sije 
nadčutno.«16 S tem citatom smo se približali še eni, tokrat zares poglavitni težavi. Heidegger 
na podlagi tega, da Kuki za svojo teorijo uporablja izraz 'estetika', predpostavi neizogibnost 
metafizičnega predstavnega načina in avtomatično predvideva, da se Struktura giblje v polju 
delitve aistheton in noeton, medtem ko je to daleč od resnice in zopet nič drugega kot dolg 
umanjkanju strokovnih têrminov. Fiktivni Tezuka ga sicer popravi in doda, da se mora na iki 
gledati kot na izvzetega iz estetike, v tem smislu odnosnosti subjekta in objekta, vendar so mu 
v usta takoj položene besede, da je iki torej vetje tišine svetečega zamaknjenja17, ki je nekakšna 
tišina, v kateri draži ter vtisi ne obstajajo in ima vse prisostvovanje svoje poreklo v ugodju v 
smislu čistega zamaknjenja.  
Tudi Kuki je bil na nekaj mestih žrtev nepopolnega razumevanja nekaterih izmed 
Heideggerjevih konceptov (ki so bili v času njegovega obiska v Nemčiji pretežno še v 
nastajanju). Ko rabi pridevnik hermenevtično v navezavi na možno razlagalno sredstvo ikija, 
 
15 Reinhard May, Heidegger’s Hidden Sources. East Asian Influences on His Work (London: Routledge, 1996), 
15. 
16 Martin Heidegger, Na poti do govorice (Ljubljana: Slovenska matica, 1995), 104. 
17 Martin Heidegger, Na poti do govorice (Ljubljana: Slovenska matica, 1995), 146. 
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to razvidno počenja zmedeno in nekoliko negotovo. Vidno je, da tega ni zapopadel v polnosti 
kot pridevka fenomenologiji, ki nakazuje na razlaganje samo, ne zgolj veščine razlaganja.  
 
III. Intenzionalna struktura ikija ali posebna odnosnost triade spogledljivosti, 
pogumne zbranosti in enakodušnosti 
 
Sedaj, ko smo odpravili še nekatere dvome in negotovosti v zvezi s tekstom, se lahko 
podamo v razdelavo trojice, ki po Kukiju iki opredeljuje na ravni definicije fenomena zavesti. 
Iki si znotraj nje lasti tri transformacijske trenutke: spogledljivost, šik in enakodušnost. 
Spogledljivost izgrajuje osnovo, ostali dve pa oblikujeta njegovo etničnost in zgodovinskost.  
Prva lastnost znotraj intenzionalnega polja je torej spogledljivost ali bitai [媚態] v 
razmerju do nasprotnega spola. To razmerje je še kako pomembno – brez sprejetja točno takšne 
nasprotnosti, ki je nujen predpogoj in sestavni del izvorne biti ikija, ne moremo graditi na 
njegovi osnovi.18 Ko porečemo, da je nekaj iki vedno in brez izjeme, predpostavljamo relacijski 
odnos z drugim subjektom, ki je nasprotnega spola. Ne gre pa za običajno vrsto dualističnega 
odnosa – izkazalo se bo, da so vsi deli pripadajoči ekstenzionalni strukturi, ki jih je moč zaslediti 
v ikiju tenzije, katerih temelj je prav ta relacijska možnost. V kolikor pride do izničenja ali 
prenehanja napetosti med subjektoma, najsibo to popolna združitev ali končna odtujitev, se 
bitai zruši pod lastno težo, saj si z obsodbo na srečno usodo izpolnitve svojega hipotetičnega 
namena spogledovanje podjarmi sebi nasprotujoče, izpolnitev pa ni nič drugega kot zamrtje 
napetosti. Poglavitno je torej, da spogledovanje ohranja svojo možnost kot možnost in nikoli 
ne prispe do dialektičnega momenta združitve; obstoji lahko zgolj prek napora vzdrževanja 
relacijskega. Iki je popolno nasprotje ljubezni; njene okove presega s svojo lahkotnostjo. 
Presenetljivo pa ni podvrženo ugasnitvi, v kolikor se razdalja med tistima, ki se poigravata v 
odnosnosti, oža, saj bližina deluje kot dejavnik, ki dodatno poveča njeno moč. Vršenje 
približevanja nasproti drug drugemu je nadvse zaželeno, v kolikor je seveda spremljano z 
budnim zavedanjem, da nikoli ne sme preseči svojih skrajnih meja.  
Druga lastnost ikija je šik, francosko chic, s katerim Kuki misli predvsem navezavo na 
tisto, kar sam opisuje kot 'pogumno zbranost', oziroma ikiji [意気地]. Iki ni zgolj preprosto 
spogledovanje, ki se udejstvuje znotraj gibljive odnosnosti, ampak s seboj nosi tudi zavest, ki 
ima moč, da nakazuje nekakšno vrsto odpora naproti drugemu. Šik za Kukija ponazarja 
 
18 Resda tu vznikneta problema heteronormativnosti in moške dominacije, vendar se to nahaja izven domene 
pričujočega pisanja, ki je razlagalne narave in se bo zatorej izognilo njuni polemizaciji.  
13 
 
neomajnost trdnega srca, ki bije v taktu s stanco idealističnega zanosa in spogledljivosti vdahne 
duh vztrajnosti ter zaostri napetost njegove relacijske možnosti tako, da služi vlogi varuha 
najpomembnejšega – ohranjanja možnosti kot možnosti.  
Tretjič – akirame [諦め]. Enakodušnost, ki se je odrekla navezanosti in temelji na 
spoznavni vednosti o usodi in resnični naravi sveta. Ideal, h kateremu si prizadeva iki, je 
popolnoma enakodušno srce, ki je opustilo nedolžno zaupanje do nasprotnega spola in si dalo 
odvezo od svojih hotenj, pripoznavajoče jih kot nemogoče želje. Enakodušnost kot izgrajevalni 
del ikija je po avtorjevem mnenju nemara občutje ustvarjeno iz (pre)zrelosti in 'dekadence', zato 
smo mu največkrat lahko priča v primerih starejših gejš. Odraža se na dveh ravneh – kot 
subjektova pomiritev z neobhodnostjo usode in kot odtujenost, ki temelji na tej enakodušnosti. 
Način, na katerega se veže s spogledljivostjo, biva v njeni posebni vlogi dejavnika 
preprečevanja, da bi ta uspešno dospela do svoje zadane izpeljave. Iz vidika akirame dolguje 
po Kukiju iki svoj izvor svetu trpljenja19, znotraj katerega telo plava v lahkem vrtincu reči, brez 
da bi plulo svobodno ali potonilo. Šele ko upremo pogled na medle zasledke toplih solza, ki se 
skrivajo za očarljivim lahkonosnim nasmehom, bomo sposobni prvič uzreti podobo ikija v vsej 
njegovi pristnosti. 
 Ob podrobnejšem branju Kukijevih del naletimo na večkratne omembe teh pojmov, 
uporabljenih v okviru teoretske misli, ki se ne veže izključno na iki. Za filozofa niso ponazarjali 
zgolj golih têrminov – prej kot to predstavljajo gradnike kompleksne zgradbe vseobsegajočega 
življenjskega nazora, ki jo v pisanju skozi leta neustavljivo nadgrajuje. Če bi želeli popolnoma 
umeti to prepletenost, bi temu umevanju zagotovo morali posvetiti celotno življenje objektivnih 
raziskav. Tako kot čutna gotovost ni dao, kategorični imperativ še ni bushidō in iki, ne vetje 
tišine svetečega zamaknjenja, ne glede na vabljivost tovrstnih zaključkov na podlagi zapeljivih 
površinskih podobnosti.  
Namig na predlagane primerjave se nahaja tudi znotraj prve definicije ikija, ki smo ji 
priča v Strukturi: »Iki je tisto, kar spogledovanje, njegov materialni vzrok, privede do zaključka 
v uresničitvi njegove lastne biti prek formalnega vzroka moralnega idealizma in religioznega 
a-realizma; slednji karakterizira kulturo Japonske.«20 Iz te postojanke, na kateri je za sedaj 
naslikan kot tisto, kar enakodušno vdihuje nevtralen zrak in brez smotra daje vtis odtujenosti v 
 
19 Ukiyo [浮世] ali lebdeči svet je ustaljeno poimenovanje za kulturo japonskega obdobja Tokugawa shōgunata 
(1600–1867). Ko je besedna zveza uporabljena v navezavi na Edo, si nadane aluzijo na istozvenečo besedo ukiyo 
[憂き世], ki takole zapisano pomeni svet trpljenja (neprijetnosti) in korespondira z eno izmed osnovnih postavk 
budizma. 
20 Shūzō Kuki, Reflections on Japanese Taste: The Structure of Iki (Sydney: Southwood Press, 2006), 46. 
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samodiscipliniranem poigravanju, obstoječ kot spogledovanje zavoljo spogledovanja, bomo 
kmalu povedeni v razširitev, znotraj katere bo koncept postal veliko manj pregledna gmota vseh 
možnih (pod)določil.  
 
IV. Razširjena struktura ikija 
 
Znotraj ekstenzionalne strukture fenomena zavesti, ki je iki, kot si jo zamisli Kuki, bomo 
podrobno spoznali osem kategorij okusa razporejenih v dvojice. Glavni projekt te klasifikacije 
bo dokončno ustoličenje (vsebine) pojma kot drugačnega od vseh možnih približkov, ki jih je 
najti v drugih jezikih. Znotraj izbranih osmih se bo vnovič nahajal motiv triade, tokrat pa bo ta 
ponazarjala lastnosti, ki so ikiju najbolj sorodne. V nobenem posebnem zaporedju se glasijo: 
uglajenost [上品] (jōhin), vpadljivost [派手] (hade) in trpkost [渋み] (shibumi).   
Korak, ki v postopanju sledi, bo podanje na lov za osnovnimi načeli njihove 
razporeditve – povedel ga bo v delitev v dve sferi. Prva si bo dala opraviti s splošnim človeškim 
udejstvovanjem v svetu, druga pa bo imela partikularno vlogo tistega, kar tvori esenco 
heteroseksualne odnosnosti. Videli bomo, da imajo razen nekaterih redkih izjem skoraj vsi 
sorodni têrmini določena svoja jasna nasprotja. Zaenkrat smo razbrali položaj ikija znotraj 
napete igre, v kateri se udejstvujejo spogledljivost, šik in pogumna zbranost. Sedaj mu moramo 
poiskati mesto tudi v širši sliki in ugotoviti, v kakšni odnosnosti se nahaja do preostalega ter 
kakšno vsebino to preostalo sploh ima. Da bi mu lahko stopali ob boku v tem nizanju, ne bo 
dovolj, da pridobimo uvid v prostor, ki ga têrmini naseljujejo. Da bi lahko razumeli njihovo 
postavitev, moramo na svojo stran naprej pridobiti tudi čas, v katerem živijo. 
 
秋十年却って江戸を指す故郷 Jesen, deset let – sedaj kažem na Edo kot svoj stari dom.21 
 
Če je iki, kot nam namerava dokazati Kuki, ultimativno nezapopadljiv in se ne moremo 
učinkovito vprašati po kaj, pa nam to še ne brani, da bi se ozrli h kod in kdaj. Tega dela nam ne 
otežuje. Ironično je, da je geografska lega rojstnega kraja ikija enaka avtorjevemu – Tōkyō v 
nižini Kantō. Vendar to ni Tōkyō zapoznele industrijske revolucije, niti ne tisti, ki ga v svojih 
romanih opisuje Sōseki, ampak prestolnica Edo iz obdobja Tokugawa pred padcem shōgunata, 
ki je slovela po svoji živahnosti in razburljivem življenju, ki se je vilo okrog njegove slavne 
 
21 Matsuo Bashō, David Barnhill, Selected Poems of Matsuo Basho (New York: State University of New York 
Press, 2004), 41. 
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rdeče četrti. Na višku svojega obstoja šteje njegova populacija en milijon, kar ga je napravilo 
za svoj čas največji center potrošništva na svetovni ravni.  
Kuki je za izvorom japonske avtentičnosti vrtal v predel japonskega zgodovinopisja, ki 
se še dandanes trudi, da bi se izbrisal iz arhivov – za poenostavitev našega predstavljanja je ta 
doba po javnem mnenju Japoncev primerljiva s tem, na kar pri nas referiramo kot na 'temačni 
srednji vek'. V tej temačnosti in regresiji je uzrl srž japonskosti – še ena izmed njegovih 
mnogoterih drznih potez. Poleg dejstva, da se je po ulicah trlo ljudi, kar je nedvomno lažje 
omogočalo medosebne interakcije, ki jih opisuje, pa ne smemo spregledati, da je bilo skoraj 
vse, kar dandanes smatramo za tipično japonsko (arhitektura čajne in tradicionalne hiše, 
kulinarika, sake, tipične oblike porcelana, haikuji itd.) produkt tega obdobja. Razlog je preprost, 
Yamato je tedaj prvič od časa nastanka postala ekonomsko poenotena, dolgujoč zapori sakoku 
pa so bili Japonci odvisni od notranjega tržišča, kar je znatno pripomoglo k neodvisnemu 
razvoju in razcvetu države na vseh področjih. Gledano v tej luči se zdi veliko bolj smiselno, 
zakaj bi brskal za avtentičnostjo ravno tam. Kako je sploh prišlo do tega stanja? 
V času vladavine Momoyama (1586–1615), ki v prvi polovici slovi predvsem po težnji 
k združevanju Japonske in oznaki 'obdobje miru', je prišlo s smrtjo Hideyoshija do velikega 
preobrata. Petim po njegovi oceni najbolj vrlim fevdalnim gospodom (daimyō) je v roke izročil 
vladanje državi v imenu svojega sina Hideyorija do napolnitve njegove polnoletnosti. Prepričan 
je bil, da bodo delovali v skladu z načeli mirovništva, ki si jih je v svojem delovanju tako 
zagnano trudil vzpostaviti, a njegove želje niso bile uresničene. Tokugawa Ieyasu, njegov tesen 
prijatelj in eden izmed posvečenih petih, se je znašel v poziciji vladanja zaradi navzkrižja 
interesov med njimi, ki se je izpeljal v krvav boj za nadvlado. Splet dogodkov s pričetkom v 
Sekigahari in dokončnim razpletom v Osaki je terjal tudi življenje sina, kateremu je bilo 
vladanje namenjeno. Tokugawa je dedičem svojega rodu za trajanje 250 let priskrbel vojaški 
naziv Sei-i Taishōgun, ki je imel od obdobja Kamakura dalje dedno možnost. »Kdorkoli ga je 
držal, si je lastil izvršno pravico poveljevanja, ki je bila razširljiva, v kolikor je bilo to potrebno, 
na vsakega moškega, žensko ali otroka v državi in na vsak hektar zemlje.«22   
 Kljub obstoju imperialne prestolnice Kyōto so vse uredbe in odločbe prihajale iz Eda, 
kjer so titularni shōguni ustanovili svoj bakufu.23 V toku četrt stoletja so Tokugawe iznašli 
aparat neomejenega nadzora, ki je slonel na popolni odsotnosti bojevanja in načelih političnega 
konfucijanstva. Reforme so se sunkovito nizale druga za drugo: popolno razvrednotenje 
 
22 John Caiger, Richard Mason, A History of Japan (Clarendon: Tuttle Publishing, 1997), 193. 
23 Bakufu in shōgunat [幕府] sta sopomenki, ki se ju uporablja za poimenovanje posebne oblike sistema državnega 
vladanja, ki je bilo izvajano s strani vojaških poveljnikov na Japonskem.  
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zakonodajne moči plemstva, uvedba zakona buke sho hatto, ki daimye oklesti vseh pravic, ki 
bi jih lahko uporabili za spletkarjenje proti odločbam Eda, uvedba sistema alternirajoče 
rezidence, monetizacija in dalje.  
 Verjetno je ena izmed bolj pomembnih razdvojitev, ki se posledično pripeti, nenadni 
razkol med nekaterimi državnimi sloji. Dedna, častna funkcija samurajev je v osnovi 
predpostavljala vojskovanje in ščitenje gospodarja, sloj je bil temu primerno tudi izobražen. A 
vendar, komu nuditi zaščito v času četrt tisočletja neprekinjenega miru? Zaradi popolne izgube 
njihove namembnosti jih doleti nadvse žalostna usoda denarne obubožanosti in zadolženosti. 
Na drugem koncu tega ekstrema so se znašli obrtniki in trgovci, ki so si nakopičili lepo vsoto 
denarja in se sčasoma pričeli izobraževati o umetnosti in znanosti, za kar so bili prezirani. Če 
jim priključimo še nemočne, ravno tako vsepovprek zadolžene fevdalne gospode in plemstvo, 
imamo na enem mestu nakopičenih ogromno izobražencev, ki niso imeli od kod črpati sredstev 
za zadovoljevanje svojih potreb.  
 Kako se znotraj takšnih okoliščin sploh lahko porodi iki? Kot sem omenila, je mesto 
slovelo po svojih javnih hišah, ravno te pa so bile nočno stičišče vseh slojev, ki so si bili edino 
tam enakovredni. Nekoliko drugače, njihove vsakdanje vloge znotraj državnega ustroja in 
finančno blagostanje tu ni zasedalo bistvene vrednosti. Vznikne nekakšen duh buržuaznega 
individualizma, ki s seboj privede merili določanja, kaj je iki in kaj yabo. V rdeči četrti je veljal 
set nenapisanih pravil obnašanja, (ne)poznavanje katerih je posameznika kaj hitro označilo za 
uglajenega poznavalca ali neotesanega vsakdanježa; in poznavalcev je bilo izjemno malo. 
Predlagam, da vsak bralec, ki v ogled vzame Strukturo ikija, v zakup vzame osnovo, ki 
izvira iz unikatne situacije, ki je imela možnost realizacije zgolj v tem lebdečem svetu 
meščanske kulture Eda, saj celota Kukijevega popisa tega, kaj je na pridevniški ravni iki in kaj 
ne temelji na izgledu, dejanjih in posebni odnosnosti med četrtnimi kurtizanami in njihovimi 
strankami. Sledeče relacije med kategorijami okusa bodo le iz takšne perspektive užile polno 
smiselnost.  
Iki v odnosu s temi pojmi ne stoji zgolj na ravni izkustvenega pomena, ampak je kot 
tisto, kar izraža izvor okusa, obenem subjekt in objekt resničnostnih sodb. Lahko ga izpnemo 
iz tega načrta kot en element v celoti sistema, ki se nahaja v odnosih z drugimi njemu 
pripadajočimi elementi. Ko je vrednostna sodba jasno opredeljena, se po Kukiju poslužuje 
izraza valuativno, to bo tisto, kar se ustavi znotraj objektivnega in se ne spreminja na podlagi 
večpomenske oblike in praktičnih scenarijev. Tako bosta iki in uglajenost (znotraj sistema) 
venomer nepremična, vnaprej določena in predstavljala antipoda neuglajenosti in vsakdanjosti, 
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medtem ko bosta lastnosti sladkobnosti in vpadljivosti imeli privilegij spremenljivosti, odvisno 
od njunega konteksta njunega nahajanja.  
uglajenost [上品] – neuglajenost [下品]  
Ta opozicija je samonanašajoče razlikovanje, ki temelji na vrednostni sodbi in deleži na 
lastnosti reči same. Če dvojico apliciramo na človeške odnose, ne pomeni zgolj višjega ali 
nižjega razreda oziroma vrednosti nečesa, ampak izraža naravo človeškega okusa – uglajeno je 
tisto, kar je prefinjeno, neuglajeno pa grobo. Ker uglajenost pripada splošni sferi človekovega 
udejstvovanja, ga moramo v navezavi na spogledovanje gledati na poseben način. Relacijo ikija 
z uglajenostjo se torej da misliti na dva načina: prvič kot tisto, kar cenimo iz vidika izvrstnega 
okusa kot splošne vrednote, in drugič kot nekaj, kar si nadane drugačne značilnosti v pri- ali 
odsotnosti spogledovanja, saj je slednje v odnosu s to dvojico nekaj, kar posvoji drugačno 
modalnost, odvisno od tega, ali gre za nižji ali višji okus. Iki sicer lahko vidimo kot srednji, 
posredovalni moment med dvema, vendar je ta relacija drugotna in ne obstaja znotraj prvotne 
zasnove biti ikija.  
 vpadljivost [派手] – preprostost [地味] 
Razlikovanje temelji na načinu soodvisnosti od drugega in na vrzeli v prisotnosti ali 
odsotnosti nečesa, na samozadostnosti nasproti drugemu. Par deleži na drugih kategorijah okusa 
in mu umanjka kakršnakoli začrtana resnična vrednost. Pomen povezave, ki jo tvorita, 
določamo prek razlikovanja med dejavnim in trpnim. Odnos med vpadljivostjo in ikijem bi 
lahko najbolje prikazali v dejavnem prikazu postopka spogledovanja z drugim spolom, medtem 
ko si preprostost ne sorodi z spogledovanjem, ki je sestavni del ikija, saj počiva zunaj dejavnega 
odnosa z drugim – je pasivna.  
šik [いき] – vsakdanjskost [野暮]  
Razmerje te nasprotnosti temelji na vrednostnih sodbah, ki se jih določi znotraj sfere 
partikularnih heteroseksualnih odnosov. V opoziciji med ikijem in vsakdanjim izmerjamo 
prisotnost ali odsotnost določene uglajenosti in o tem vršimo sodbe. Iki (v tem primeru šik) je 
nekakšno nagnjenje, dispozicija: imeti raje šik stvari ali izbrati tisto, kar šteje za vsakdanje, je 




trpkost [渋み] – sladkobnost [甘味]  
Kot v primeru vpadljivosti in preprostosti ta dvojica sloni na nekakšni 'odvisnosti od', 
ki terja kontekstualizacijo, da lahko o njej spregovorimo kaj več; Kuki to vestno ponazori z več 
primeri. Prefinjeno sladek okus slaščic in trpkost okusa slanih iker, vina ali kaki jabolk sta tako 
nekaj povsem drugega kot sladkobna kurtizana ali trpkost, ki jo okusimo v pokvarjenih živilih. 
Relacija je pripadna javni sferi heteroseksualne partikularnosti, v vzporejenosti z ikijem pa stoji 
v načinu svojega udejanjanja v svetu. Če te tri komponente postavimo skupaj, oblikujejo ravno 
črto, na kateri je iki na položaju sredine prehoda od afirmacije do negacije.  
V. Razjasnitev dinamike dvojic znotraj strukture ikija24 
 
Na tej točki se lahko zgodi, da utegnemo hitro dospeti do neke vrste zmede v 
razumevanju. Iki kot izvorno nezapopadljivo je tisto, v čemer sta v polni meri vsebovani obe, 
intenzija in ekstenzija. V prvi triadi Kuki ikija ne obravnava kot samega po sebi, vendar 
mišljenega kot ikiji, zgolj enega izmed njegovih delov, ki se tu poigrava s spogledljivostjo in 
enakodušnostjo na način pogumne zbranosti vojščaka in je ideal bushidō25, kot ga poznamo iz 
časa Eda. V Nietzschejevi filozofiji je možno najti bližnji pojav, ki ohlapno ponazarja to držo 
– poimenuje ga skepticizem drzne moškosti. Življenje takšnega skeptika naj bi se vršilo v 
notranjem boju, v pretresljivem in v viharju. Tisti, ki ponotranji verjetje v vsakdanje dogme in 
konvencije, živi mirno in zadovoljno življenje na trdnih tleh, ki niso izpostavljena temu, da bi 
jih spodneslo, medtem ko je zanj skeptik tisti, ki perpetualno poplesuje na robu.  
Podobno smo v razširitvi zopet deležni ponovne uvedbe têrmina, ki je tam mišljen 
predvsem kot ustrezajoč besedi chic in ponazarja zgolj eno izmed kategorij presojanja in 
manifestacij okusa. Navsezadnje smo se mu, kot pravi, najprej primorani približati kot 
fenomenu zavesti, da bi mu pozneje lahko pristopili metodološko iz univerzalnega vidika – 
temu dolgujemo, da imamo zaenkrat tri.  
Končno podobo ikija kot fenomena Kuki strne v kompleksno skico poliedra in v njem 
vsebovanih povezav med pojmi, ki mu ustrezajo. Kot izkustven pomen ne poseduje zgolj 
izkustvene objektivnosti, ampak je podan kot obenem subjekt in objekt resničnostnih sodb, zato 
ga lahko vzamemo kot en element v celotnem sistemu okusa, ki se nahaja v relacijah z drugimi, 
 
24 Kot pripomoček k branju poglavja bralcu priporočam ogled slikovne priloge, ki sem jo ustvarila, da bi služila 
prikazu glavnih odnosnosti med elementi znotraj prizme, kot si jih je izvorno zamislil Kuki.   
25 Izraz bushidō ali pot vojščaka izvira iz mirovniškega obdobja Tokugawa. Naslanja se na strukturo 
neokonfucijanskih moralnih načel in nima transcendentne vrednosti, ki mu je često pripisana drugod po svetu.  
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po drugi strani pa kot krovnega vsem.26 Prizma je geometrijsko telo v matematiki, ki je omejeno 
z dvema skladnima večkotnikoma – ima toliko štirikotnikov, kolikor ima osnovna ploskev 
stranic. Dve osnovni ploskvi, s katerimi razpolagamo, predstavljata dve (javni) sferi, zgornja 
predstavlja heteroseksualno partikularnost, druga, spodnja pa človeško splošnost – ti sta nadalje 
povezani z normalo, ki poteka od ene do druge in ju združuje – služi kot nekakšna formalna 
ponazoritev obeh delov kot univerzalnosti. Lasti si šest mejnih ploskev, od teh štiri tvorijo plašč. 
V dvanajstih robovih in osmih ogliščih, ki ji pripadajo, se stekajo po tri mejne ploskve, ki 
predstavljajo to, kar si Kuki zamisli kot kategorije okusa. Ploskovna diagonala je tista daljica, 
ki povezuje dve nasprotni oglišči iste ploskve – v njih je po Kukijevem nauku najti najmočnejše 
opozicije, med katerimi je najbolj bistveno nasprotovanje med samoodvisnim in 
drugoodvisnim. Kuki je bil zelo ponosen na svojo stvaritev, saj se njegova štiristrana prizma 
funkcionalnih relacij odlikuje v tem, da so vse relacije v njej med seboj v napetem nasprotju, 
kljub problematičnosti te zastavitve, ki je nepopolna preglednost njenih delov, oziroma 
neposedovanje enake moči vseh enega nasproti drugemu.  
Prek aplikacije ustreznih geometrijskih zakonitosti smo zmožni tvoriti nove 
ekstenzionalne lastnosti, ki pripadajo ikiju, medtem ko osnovnih osem služi kot vodilo za 
vršenje vseh operacij, ki si jih lahko zamislimo. Tu ne gre za golo abstrakcijo, Kuki dopušča 
možnost postavljanja točk kamorkoli znotraj podanega prostora. Prizme načeloma niso prostor, 
ampak zgolj podmnožica, ki jo razpenja nekaj točk, ki predstavljajo njena oglišča. Vse druge 
točke, ki se nahajajo v njeni notranjosti, so kombinacije koordinat teh oglišč, zato bi lahko 
dejali, da je vsaj vseh osem kategorij v sistemu okusa enakovrednih po napetosti, ki jo 
sproščajo. 
  Na kakšen način Kuki meni kategorije? Očitno poskuša vsaj formalno izpoštovati 
kantovsko in aristoteljansko tradicijo. Povsem tradicionalno so nanizane kot poskus tvorjenja 
seznama – enumeracija vsega bistvenega, kar lahko porečemo o predmetu. Ponazarjajo splošne 
lastnosti, ki pripadajo vsem predmetom brez ekspresije posebne narave katerekoli partikularne 
reči. Odvisne so od jezika in govorice; če kot subjekt porečem nekaj o predmetu, napravim 
sodbo. Ker so te neobhodno pripete k vsaki izkustveni reči, morajo potemtakem kot smiselna 
posledica izgrajevati tudi iki, če naj bo ta mišljen kot fenomen zavesti. Po transcendentalni 
estetiki so seveda drugačne od pojavnih predmetov, saj jih moramo najprvo aplicirati prek časa, 
da bi jih sploh lahko zvezali s fenomeni, vendar se avtor ne poslužuje te misli.   
 




Napak bi bilo, da bi ikiju (šik) kot eni izmed kategorij prisodili vlogo nekakšnega 
posredovalca ali (o)srednjega momenta med vršenjem teh povezav, nanj moramo tu gledati kot 
na zgolj enega izmed členov, s katerim lahko operiramo. So instance, v katerih sicer lahko tako 
grafično kot vsebinsko predstavlja neposredni srednji moment prehoda, vendar se to ne prigodi 
v veliko primerih. Čeprav bi bilo zavoljo teorije idealno, da bi si lahko dopustili, da ga zvedemo 
na vlogo posredujočega. Temu na primer pričamo v primeru matematične projekcije točke ikija 
na zgornji del normale v zgornji osnovni ploskvi, saj tu prav na sredini razpolovi sladkobnost 
in trpkost, iz interakcije tega trojega pa naj bi bil sestavljen okus [味] aji, ki je tudi možna 
povezava. Če bi iki povsod imel zmožnost osrednjega, bi pričali precej enostavni sliki in tako 
mirne duše primerjalno zagovarjali pogled, da je tisto uravnoteževalno, ki odmerja kot 
σωφροσύνη med umanjkanjem in presežkom, kamor bi se eno in drugo v gibanju vedno vračalo 
k sebi in uravnavalo, kaj je iki (lastnost) in kaj ne.  
Vendar pa je razvidno, da je to vse prej kot preprosto. Edino, na kar se lahko resnično 
opremo, so nasprotja znotraj samih diagonal, torej tisto, kar se tiče odvisnosti in dveh 
ploskovnih diagonalnih presekov, ki odrejata trpno in dejavno ter vrednostno in nevrednostno, 
oboje pa korespondira s tem, kateri izmed osnovnih ploskovnih diagonal si izberemo, in njima 
pripadajočimi deli (vrednost z samoodvisnim, gibanje z drugoodvisnim), okrog teh členov pa 
se vrši tudi največ primerjav. Štiri lastnosti, ki slonijo na vrednosti in so potemtakem na podlagi 
preseka samozadostne (iki, vsakdanjost, uglajenost, neuglajenost), so takšne, da povezave med 
njimi denotirajo, da je presojanje okusa podvrženo kontekstu, znotraj katerega se nahajamo. 
Kot omenja Kuki, sta le neuglajenost in vsakdanjost fiksni vrednosti, saj na podlagi ikija in 
uglajenega presojamo, kar nam narekuje, da se moramo opredeliti za jasno, pregledno izbiro, 
medtem ko je presek, ki ima opravka z odvisnim od drugega (vpadljivost, preprostost, 
sladkobnost, trpkost), tisto, kar je vrednostno opredeljeno z vso jasnostjo, vendar pa podvrženo 
končnemu izkustvu. 
Tudi vsakdanjost si lahko predstavljamo kot srednji moment med trpkim in sladkim, 
izbrati to, ali iki je stvar popolnoma subjektivne izbire. Medtem ko je okus vedno spremljan s 
strani subjektivne vrednostne sodbe, odvisno od konteksta, pa vseeno obstajajo primeri, ko se 
ta sodba ustavi znotraj subjektivnega in je vnaprej jasno opredeljena. Podobno se vrši s 
prehodom od vpadljivega do preprostega, srednji moment sta lahko tako uglajeno kot 
neuglajeno. Ustvarjanje teh povezav, sploh pa ohranjanje ravnotežja med njimi, terja izjemno 
mero tenkočutnosti. Pomembno je, da iki kot fenomen zavesti vedno vsebuje vse te elemente, 
podanih pa ni nobenih navodil, po katerih bi se lahko formalno ravnali, da bi točno določili, kaj 
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ga ponazarja in kaj ne. Prek napora kategorizacije odmevajo uvodne besede Kukija, ki vnaprej 
napove, da bo njegovemu poskusu formalnosti vnaprej usojena spodletelost. Zato moramo to 
jemati prej kot poskus naštevanja, ne konkretnega vodila določanja.  
Vse, kar dejansko izvemo iz njegove predlagane sheme, je to, da so vsi ti elementi v 
zvezanem odnosu. Ne gre več za oklepanje premise, da je iki nezapopadljiv za svet izven 
Japonske – jasno kot dan postane, da je, četudi opredeljen kot etnično izkustvo, ravno toliko 
dosegljiv tudi za japonsko občestvo, znotraj katerega je dostopen izključno izbranim 
smrtnikom, ki imajo poseben čut zanj in veliko mero izkušenosti na področju, v katerem se 
poraja. 
»Bushidō, morala Japonske, je kult absolutnega duha, preziranje tega, kar je materialno. 
Njegov ideal obstoji zgolj v 'živeti in umreti' – kot gorski češnjevi cvetovi, od katerih vejejo 
dišave v jutranjem soncu.«27  
Morda še najbližje Kukijevi zastavitvi dvojic prispe Nietzsche v svoji Tragediji. S 
Schopenhauerjem vred sta bila sicer cenjeni figuri na Japonskem, čeprav nista uživala tolikšne 
pozornosti kot preostali, saj sta si bojda lastila preveč podobnosti z orientalskostjo, da bi ju 
resnično smatrali za zahodna filozofa.28 Čeprav sta vzbujala globoko spoštovanje, je Japonska 
navsezadnje želela izgraditi povsem svojo podlago avtentičnosti in v Evropo uvožene in 
preinterpretirane filozofije Vzhodne Azije niso zadovoljevale kriterija izgrajevanja svojelastnih 
osnov.     
Delo je več kot vredno omembe v pričujočem primerjalnem polju, saj avtorja izhajata 
iz podobnih splošnih vzgibov. Seveda pri tem početju ne gre izpustiti dejstva, da je 
Nietzschejevo pisanje uperjeno predvsem v glasbo in starogrške dramske oblike ter doživi 
vrhunec v dramatični izpostavitvi strastnega bojevanja tega, kar kliče dionizično in apolinično; 
v tem sta si popolnoma drugačna. Tako kot Rojstvo tragedije je Struktura do neke mere 'začetno 
delo odhoda', ki si pozneje v toku življenja avtorja nadane drugačno obliko. Kolikor je tragiška 
doba Grčije zanj predstavljala izolacijsko polje, v katerem drema potencial za prebuditev 
nemškega duha v vračanje k sebi, toliko se je Kuki nagibal k Edu kot edinemu možnemu hramu 
ikija. Oba sta prek dobrega poznavanja ustroja svoje kontemporarne družbe s polnim 
zavedanjem, da so želje po obuditvi starobitnega sicer brezizhodno usojene vnaprejšnji pogubi, 
ljubeče in z dosledno uporabo zapuščine discipline estetike uprla upajoč pogled nazaj v tisto 
 
27 Shūzō Kuki, The Expression of the Infinite in Japanese Art, v: Sourcebook for Modern Japanese Philosophy: 
Selected Documents (Greenwood Press: Westport, 1998), 208. 
28 Stephen Light, Shūzō Kuki and Jean-Paul Sartre: influence and counter-influence in the early history of 
existential phenomenology (Illinois: Southern Illinois University Press, 1987), 74. 
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brezpovratno, kar je preminulo, zakaj bivanje in svet sta večno upravičena samo kot estetski 
fenomen.29  
Kje se torej srečata Kuki in Nietzsche v razumevanju dvojic? Ne striktno v 
ekstenzionalni zastavitvi ikija, nahajališče moramo iskati drugod, čeprav je z njo tesno 
povezano. Ikiji, pogumna zbranost, in bitai, tisto, kar ohranja potencialnost med dvema 
subjektoma kot potencialnost ter vdihne življenje vezi med enakodušnostjo in spogledljivostjo, 
si lasti podobnost s teorijo uravnavanja razmerij med strastmi, ki divjajo v drznem skeptiku.  
Znotraj nas kot subjektov je vsebovano ničkoliko možnosti in torej strasti, ki jih moramo 
neprenehoma prisilno teptati in jih prek notranjih kompromisov združevati v neprepoznavno 
Enost. Čeprav sta to huda tegoba in žalostna usoda posameznika, pa to še ne pomeni, da moramo 
temu stanju pripisati zgolj lastnosti razkroja in temačnosti. Namreč, ko bomo sposobni 
predrugačiti svoje dojemanje, bomo to pereče stanje uvideli kot konfliktni odnos sil, ki se večno 
klešejo v nas, v tem dojemanju pa jih bomo znali pretvoriti v nekaj dobrega. Naenkrat bo 
povečevanje številnosti, raznolikosti in moči sil postala igra, v kateri bomo izmerjali svojo 
mogočnost na podlagi tega, koliko smo jih sposobni obvladovati.  
Igra ni ustvarjena za vse, vendar zgolj za karakterno najmočnejše – bolj povprečna kot 
je oseba, bolj nagnjena bo k temu, da silnicam podleže takoj, ko se prične povečevati število 
divjajočega in napetost nasprotij prične preraščati v ravnovesje z dionizičnim, kar precej 
spominja na pravila, po katerih se je vedla rdeča četrt Eda. Silnice, ki smo jih podvrgli 
umerjanju, si ne smejo dovoliti zmanjšanja, obratno, stremeti morajo k cilju, ki je njihova 
krepitev, kar nas ponovno naveže na ikiji in zaželenost napetega ožanja razdalje med dvema 
subjektoma.  
Ključ, ki ga iščemo, je vzdrževanje strasti, ki ga Nietzsche vsekakor ponudi, poglavitna 
razlika pa je v tem, da Kuki kljub temu da ga ima v dlani, nikoli ne odpre vrat – nasprotjem ni 
nikoli usojeno, da bi se srečala, in njihov boj se ne odvija na bojišču kreposti obstoja ali 
klonjenja nadvladi občutij, temveč lahkotno, brezsmotrno obstaja zavoljo obstoja samega v 
negotovem, lahkotnem, enakodušnem lebdenju. Morda nam res ni naklonjena moč določitve 
točnih razmerij, ki vladajo med komponentami razširjene zgradbe ikija, vendar naj zaenkrat 
zadoščata vednost in zagotovilo o tem, na kakšen način se vsaka izmed povezav med dvojicami 
vzdržuje in ohranja. »Koder trčimo ob iluzijo, se moramo spomniti 'vsega, kar je naš duh videl' 
v resnični in konkretni podobi. To spominjanje potem ni kaj drugega kot horizont, ki nas 
primora, da interpretativno vnazaj zopet ponotranjimo, da nam iki pripada«,30 je zapis v 
 
29 Friedrich Nietzsche, Rojstvo tragedije iz duha glasbe (Ljubljana: Slovenska matica, 1970), 39. 
30 Shūzō Kuki, Reflections on Japanese Taste: The Structure of Iki (Sydney: Southwood Press, 2006), 120–121. 
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sklepčnem delu Strukture, v katerem avtor opisovani fenomen dokončno oklesti napačnih 
pridatkov. Poleg tega, da se da zaslediti očitno implikacijo na njegovo seznanjenost z vsebino 
pojmov ἀνάμνησις, μίμησις in Geist, pa povsem nerazjasnjeno ostane nekaj ključnega. Kuki v 
pisanje strni ogromno podatkov in ponazoritev v prid svoje teorije, a nikoli se ne povpraša po 
tem, kaj točno japonski duh je in kaj ga dela različnega od drugih.   
Skoraj takoj po povratku z evropske celine Kuki pripotuje v Kyōto, kjer prične delovati 
znotraj prostorov univerze po priporočilu takrat že upokojenega Nishide. Kot oseba je bil znan 
po tem, da se nikoli ni pretirano trudil, da bi navezal stik s preostalimi predstavniki šole, zaradi 
česar si je prislužil status nekakšnega upornika iz ozadja – tudi njegova filozofija ni imela 
opraviti praktično nič s popularnim tokom, v katerega so se ti pripisovali. Večina navezav, ki 
jih je ohranil, je izvirala iz časa, ko je v Tōkyu obiskoval licej Daiichi Kōtōgakkō. Med 
njegovimi sošolci je tedaj bil Watsuji Tetsurō, ki je leta 1927 krenil na krajšo izmenjavo v 
Berlin, ko je že zasedal profesorsko mesto v Kyōtu. Od vseh ostalih akademskih figur je imel 
Kuki še največ skupnega z njim, čeprav se je Watsuji usmeril predvsem v področji etike in 
zgodovine. Leta 1934 je objavil esej, naslovljen Japonski Duh (Nihon Seishin), v katerem se 
vprašuje ravno o našem manjkajočem odgovoru. 
 
VI. Kaj zajema japonski duh 
 
Zavedajoč se, da prinašanje japonskega duha po navadi v vsakem poskusu dialoga 
izpade konservativno in reakcionarno, se je odločil, da je skrajni čas, da ga razbremeni teh 
neprijetnosti. Po padcu Tokugawa vladavine shōguni zapustijo svojo pozicijo z vzklikom: 
»sonno joi!«31. Ko se uveljavijo Meiji določbe, se država kmalu zaplete v dvomljivo vojno z 
Rusijo (1904–1905). Ker Japonci niso bili pretirano vajeni bojevanja, je ideološka vojna 
propaganda delala na tem, da bi si narod prisvojil besedni zvezi Yamato duša in srce (Yamato 
damashii, kokoro) in raznolike slogane, kot je 'zvestoba suverenu in ljubezen državi' (chukun 
aikoku)32, da bi okrepila narodno zavedanje, kar je imelo aboten vpliv na učenjaški prostor, ki 
je tedaj prvič v zgodovini komaj začenjal s poskusom objektivnega motrenja tega, kaj naj bi 
japonskost bila – Watsuji si prizadeva vsaj delno odpraviti to zmedo.  
 
31 »Častite vladarja, izženite barbare!« Sei-i Taishōgun je prvotni, daljši zapis besede, ki se prvič pojavi v izključno 
vojaškem kontekstu v obdobju Heian (794–1185) in še ne podeljuje politične moči, kot je bila s taistim nazivom 
dana v Edu. Funkcija se približno prevaja kot 'glavni poveljnik ekspedicijske sile proti barbarom'. 
32 Voditelji Meiji Japonske niso imeli učinkovitih metod, da bi vsem državljanom posredovali novice, saj so zgolj 
maloštevilni državljani prebirali časopise. Zato so si izmislili udarne slogane, ki so bili po navadi sestavljeni iz 




Yamato damashii naj bi bila nekakšne vrste metafizična substanca, ki biva v vsakem 
posamezniku – Watsujijev japonski duh se od nje razlikuje v tem, da predpostavlja aktivnost, 
ne trpnosti. Nahajal naj bi se v dejanjih posameznikov, a ne zasedal zgolj izkustvene sfere, torej 
predpostavlja tudi a priori vsebovanost brez ideološkega pribitka. Vstop v resnično pot 
japonskega duha po njegovem mnenju terja to, da se v zakup vzame celoten spekter japonske 
kulture, znotraj katerega so realizirani vsi vidiki japonskega življenja.33 Duh se torej udejanja 
v materiji prek aktivnih dejanj subjektov, obenem pa je sam subjekt, ki se neprenehoma 
aktualizira v objektivnih oblikah – sam po sebi nima vloge objekta, vendar smo ga možni 
aprehendirati zgolj kakor se pojavlja skozi objektivno, zato na nek način lahko porečemo, da 
ima narod kot tak lastnosti aktivnega subjekta v smislu živeče celote. Menim, da je tudi Kuki v 
sklepčnem pisanju, ko zagovarja iskanje ikija prek principa tega, kar označi za 'obratni 
anamnesis', nedvomno imel v kotičku misli ravnokar povzeto idejo svojega sodobnika in 
prijatelja. 
 
VII. Odraz ikija v umetnosti in naravi  
 
 Druga polovica Strukture se v celoti ukvarja s popisom in analizo raznolikih vidikov, 
ki jih najdemo vsebovane izključno v japonski kulturi – posvečena je slikoviti estetiki ikija, kot 
se najde v svoji naravni in umetnostni formi, ki je razbremenjena filozofskih kategorij. V njej 
prikazuje svoje neizčrpno poznavanje zgodovine in umetnosti –  nedotaknjenega ne pusti niti 
enega področja svoje kulture, vodi nas vse od natančnega arhitekturnega popisa meritev čajne 
hiše do tradicionalnih vzorcev na kimonih, glasbenih lestvic in načina spenjanja pričesk. V 
drugem delu se tako srečamo s Kukijem, ki se je popolnoma odrekel pripisovanju kakršnekoli 
koristne vrednosti poprejšnjemu poskusu formalizacije – v delu, kjer pisanje zaživi njegove 
lastne mladostne besede: »Preveč sem zasužnjen od svojih strasti, da bi bival v sivem svetu 
abstrakcij.«34  
Če bralec nima že poprej vsaj delno pridobljenega znanja o teh temah, mu utegne ta del 
predstavljati popolnoma nerazumljivo gmoto inventurnega naštevanja, ali pa ga nesrečno 
zavesti v površinsko sklepanje – prav iz tega razloga si niti ne drznem ubrati neposrednega 
spusta v konkretno vsebino. Večja napaka, za katero je bolje, da se ji kar takoj izognemo, je 
 
33 Tetsurō Watsuji, Nihon Seishin, v: Sourcebook for Modern Japanese Philosophy: Selected Documents 
(Greenwood Press: Westport, 1998), 244. 
34 Stephen Light, Shūzō Kuki and Jean-Paul Sartre: influence and counter-influence in the early history of 
existential phenomenology (Illinois: Southern Illinois University Press, 1987), 11. 
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vstop v ti dve poglavji z mislijo, da sta Kukijev naravni in umetnostni odraz mišljena v sklopu 
in temeljita zgolj na pojavih zenovske estetike, kot so wabi, sabi in yūgen. Čeprav je zen ideal 
življenjske drže Eda, pa zen estetika preprosto ni ideal Edo umetnosti in potemtakem tudi ne-
odločilna za iki. Estetika, povezana z njim, žrtvuje vse razkošje zavoljo obstoja razmišljujoče 
zadržanosti, ki omogoča puščanje prostora domišljiji – pretežno jo zaznamujejo poudarek na 
trpnosti, tiha skrivnostnost in preprostost. Edo ni zlata doba gledališča nō, zadržanih slik 
živalskih in rastlinskih motivov ter waka poezije, ampak doba bleščavih kabuki nastopov, 
slikarskih prizorov vragolij meščanstva, ki so večkrat vključevale ljubezenske motive in 
haikujev.  
Na področju proze je dominiral Ihara Saikaku, ki je v svojih delih obravnaval dve veliki 
skrbi nestalnega lebdečega sveta – denar in erotično ljubezen, medtem ko je Matsuo Bashō 
poveljeval pesniškemu svetu s svojimi haikuji. Podobne motive je zaslediti v dramatiki. 
Njunemu vzoru sledi Chikamatsu Monzaemon, ki je kot dramatik v svoje kabuki in jōruri 
predstave vnesel neštevno veliko uprizoritev nesojene ljubezni v premikanju k njeni pogubi. Na 
njegovem odru ni bilo videti likov kraljic, kraljev in junakov – na njem so zasedali sloji 
meščanstva, trgovci, gejše in samuraji. V svoja dramska  dela je uvedel kontrast med giri 
(občutkom vesti in dolžnosti) in ninjō (čutnostjo). Nosilec vesti je po navadi pošten moški, 
zavezan svoji ženi, ki pride v stik z gejšo, a včasih je tudi vestna žena tista, ki svoje srce ali telo 
pokloni drugemu. Končna izpeljava je vedno podobna – svet čustev nikoli ne pretehta spon 
moralnih dolžnosti, zato protagonisti poiščejo izravnavo v skupnem podanju na poslednjo pot. 
Še eno izmed novitet je predstavljal tisk na les, ki utre pot ukiyo-e, slikarskemu slogu Eda, ki 
je nastal izpod rok slikarjev šole Kaigetsudō, v vrstah katerih se osredotočajo na risanje 
človeških figur in poz s čestimi uprizoritvami mladostnih deklet in kurtizan v igrivem okolju in 
kočljivih prilikah.  
Leta 1928 je bil Kuki tik pred povratkom na Japonsko s strani Desjardinsa povabljen, 
da na eni izmed ustaljenih decadés v francoskem jeziku poda dve predavanji v okviru 
tematskega sklopa, ki je zadeval subjektovo odnosnost do časa. Prvo je naslovil Odraz 
neskončnega v japonski umetnosti, drugo pa Ideja in večno vračanje časa na orientu. Srečanjem 
v Pontignyju ni ubežal nihče, ki je bil cenjen med kulturno elito – dvajseta leta v Franciji med 
vojnama so se zabeležila v zgodovino kot années folles35 iz povsem upravičenih razlogov. Po 
 
35 Nora leta. Francija je med letoma 1920 in 1930 doživljala ogromno ekonomsko rast. Med kulturniki šteje za 
obdobje, znotraj katerega sta žarela individualizem in utopistični pozitivizem. V teh letih med popularna gibanja 
štejejo art nouveau, art deco in nadrealizem. Glasbeniki se poigravajo z džezom, na priljubljenosti vedno bolj 
pridobiva tudi kabaret. V razponu desetih let je Francijo in predvsem Pariz hkrati naseljevalo zajetno število 
nadarjencev iz tujine, med njimi Fitzgerald, Joyce, Picasso in Hemingway. 
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dogodku je Kuki uredil zapiske obeh predavanj in ju združil v svojo prvo izdano knjigo, ki jo 
je nazval Propos sur les Temps (1928) in je izšla v Franciji. 
»Predstavljaj si, da zajočeš. Vloži te solze v sedemnajst zlogov in tu si, pred menoj, v 
hipu veder. Izdelava haikuja iz tvojih solza te osvobodi od njihove grenkobe; sedaj si zgolj 
vesel, da si mož, ki je sposoben točiti solze.«36 Če je neskončnost vsepovsod, potem tudi 
najmanjše vsebuje neskončno, ravno toliko kot reč velikih dimenzij – in to je še kako res v 
primeru izrazne forme, ki je haiku! Sōsekijevo in Kukijevo mnenje sta si tu povsem analogni. 
Poleg poezije v svojem prvem pontignyjskem predavanju govori tudi o karakteristikah 
slikarskih tehnik, za katere meni, da so ultimativno sredstvo izraza neskončnosti. Strne jih v 
štiri točke: odsotnost točne perspektive, arbitrarna kompozicija, ki prebije geometrijsko 
strukturo telesa (npr. osredotočanje na izključno vidni kot segmenta debla namesto celote 
drevesa), pomembnost črte in risanje z uporabo črnila. Vse te metode so namenjene 
razbremenitvi prostora; podobno se godi v arhitekturi, v kateri se kažejo naklonjenost črtam, 
preferenca preprostosti in puščanje prostora praznini. Nalogo umetnika vidi v tem, da poišče 
lepoto tudi v rečeh, ki delujejo, kot da so pojavno ali moralno grde, subjektivno funkcijo 
neskončnega pa kot dvakratno osvoboditev od časa, ki je prvič posredovana s strani umetnika, 
ki to neskončno ustvari, in drugič kot povrnjeno prek publike, ki sodeluje pri tem ustvarjanju v 
udeleženosti v dejavnem motrenju umetnosti.  
 Navedene točke se vred z načeli Edo umetnosti sijajno skladajo z ikijem, kot naj bi se 
manifestiral v naravni obliki. Ko nas v Strukturi panoramsko vodi po zgodovini japonske 
umetnosti, se pojavi kar nekaj nepričakovanih posebnosti, ki si jih vsaka umetnost lasti zase. 
Edino, kar jim je verjetno resnično skupno, je, da so vse prej kot pripadajoče vsakdanjskosti in 
se ponašajo s kvaliteto motnje miru, ki naredi, da na plano izzove vzpostavitev odnosnosti med 
dvema subjektoma. Iki barve so tiste, ki pripadajo temnemu, zamolčanemu spektru tonov, še 
najbolj se ta lastnost na primer kaže pri mišje sivi in rjavi. Iki poza je drža vitkega, ukrivljenega 
telesa. Glas? Mezzosopran. Tako je tudi s suhim obrazom, ravno primerno razmršeno speto 
lasno figo, tankim nanosom ličil in lici, senčenimi z jesensko rjavimi podtoni, aktom rahlega 
privzdignjenja kimona z uporabo leve roke, posebnemu načinu pregibanja in ukrivljanja rok 
med govorom … In oh, tisk vzporednih črt na blagu kimona! Te vzporednice, ki tečejo v 
nedogled brez srečanja, ki so najčistejša vizualna objektifikacija relacijskega!37  
Spomnimo se, kako iki nikoli povsem ne ustreza sladkemu in trpkemu ali preprostemu 
in vpadljivemu, niti vmesnosti parov ne – to je zato, ker iki nikoli ne more biti priučenost in je 
 
36 Natsume Sōseki, Kusamakura (New York: Penguin Classics, 2008), 33. 
37 Shūzō Kuki, Reflections on Japanese Taste: The Structure of Iki (Sydney: Southwood Press, 2006), 87. 
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venomer nekaj izven sebe v nedoločenosti – je vsebovanost in ne pridobljenost – spontanost.  
In ravno zato tudi ne moremo govoriti o obstoju kakršnihkoli konkretnih pravil približevanja, 
o kakršnikoli strukturi nasploh.  
 
VIII. Struktura ikija znotraj Kukijeve teorije slučajnosti  
 
Un éclair... puis la nuit! — Fugitive beauté                   Blisk iz neba … in nato noč! – Mimobežna lepota 
Dont le regard m'a fait soudainement renaître,              Ob pogledu na katero sem bil nenadoma prerojen, 
Ne te verrai-je plus que dans l'éternité?                         Te ne bom uzrl nikdar več pred nastopom večnosti? 
Ailleurs, bien loin d'ici! trop tard! jamais peut-être!      Drugod, daleč, daleč stran od tu! prepozno! morda nikoli! 
Car j'ignore où tu fuis, tu ne sais où je vais,                   Saj ne vem, kam si odšla, in ti ne veš, kam grem, 
Ô toi que j'eusse aimée, ô toi qui le savais!38                 O ti, ki bi te ljubil, o ti, ki to veš! 
Drugo močno področje Kukijeve misli, ki bo tu deležno le skope omembe, je slučajnost. 
Z njo se deloma že spopade v Pontignyju39, nekoliko težje zasledljiva je v poznejši Strukturi 
ikija, k popolnemu razkritju pa je privedena na plano v njegovi doktorski disertaciji Gūzensei 
no mondai [偶然性の問題] iz leta 1935, ki nosi naslov Problem kontingence. V Strukturi se zveže 
s tretjo intenzionalno komponento ikija – enakodušnostjo. V akirame je to, kar je naključno, 
pripeljano do stopnje sile nujnosti in na takšen način postane intimno zvezano z estetsko 
zavestjo Japoncev.  
Po Kukiju obstajajo trije razredi slučajnosti: kategorični, hipotetični in disjunktivni. Prvi 
nasprotuje izvorni in tvori posebno v navezavi na splošno, medtem ko hipotetičnega razdeli na 
tri dodatne vrste: racionalno, vzročno in končno. Tretja, disjunktivna, je tisto, kar ima del z 
ozirom na celoto, saj ima potencialnost prerasti v drugačen del celote ali sploh ne biti. 
Predstavljena zastavitev doseže vrh v izvorni slučajnosti, ki naj bi bila zbor danosti absolutne 
metafizike. Sakabe v Fuzai no uta v njih vidi paralelo s tremi določili ikija – bitai, ikiji in 
akirame.40 Odnos med njimi ni vzpostavljen dialektično – je svet, razlomljen na drobce, ki ne 
dovoljuje lahkega združevanja ali poenotenja.  
 Krovni pomen slučajnosti je možnost srečanja A in B – je stik med dvema različnima 
rečema, ki se na kraju prelevi v možnost srečanja mene in tebe. V sledenju izvora posameznikov 
je postavljena dvojnost naproti enosti – slučajno srečanje terja dve osebi ali reči.41 Kaj drugega 
 
38 Charles Baudelaire, À une passante, v: Les Fleurs du Mal (Cachan: CIL, 2016), 192. 
39 Obe predavanji sta poskus združitve izvorne slučajnosti z vzhodnoazijskim pojmovanjem časa. Kuki slučajnost 
v njih opisuje kot tisto, kar poveljuje vsemu, predstavljala naj bi tisti kraj, kjer je vsebovana vsa večnost in edino 
možno mesto za resničnega individuuma.  
40 Jacinto Zavala, Predgovor v: Sourcebook for Modern Japanese Philosophy: Selected Documents (Greenwood 
Press: Westport, 1998), 195. 
41 John Maraldo, The Contingencies of Kuki Shuzo: Neglected Themes and Hidden Variations (Nagoya: Nanzan 
Institute for Religion & Culture, 2008), 39. 
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je to, kot dve vertikalni vzporednici, med katerima je jasno začrtana nepremostljiva razdalja, a 
vendar pogumno vztrajata druga ob drugi, čeprav razumeta, da se nikoli ne bosta srečali? – Ali 
pa mimobežna neznanka v natrpanem mestu, v katero smo se v hipu zagledali, četudi vemo, da 




Podobno kot sem v pisanje vstopila s prepričanjem, da je iki nezapopadljiv, sedaj 
izstopam iz tega pisanja v še bolj trdnem prepričanju, da je nezapopadljiv. Ugotovitve, do 
katerih sem v toku izdelave diplomske naloge dospela, se v popolni meri skladajo s Kukijevimi 
– navsezadnje je bil moj pristop mišljen razlagalno. V dejanskosti še ne obstoji dovolj gradiva, 
ki bi se vobče ukvarjalo z razlago posamičnih tekstov mislecev kyōtske šole kot celote; temu 
tudi moj poziv k dejavnosti v tej smeri. Pokazala sem, da je koncept pogojen s tremi ključnimi 
in neodtujljivimi dejavniki, ki ga razločujejo in zamejijo od preostalega znanega sveta – 
kulturnozgodovinska etnična obarvanost, pojmovno-jezikovna raven in poseben odnos znotraj 
povezave med dvema subjektoma nasprotnega spola. Najbolj pregledno in iskrivo se iki izraža 
v javni sferi tedaj, ko nastopi med nasprotnima subjektoma poigravanje treh pripadajočih 
relacijskih konceptualnih trenutkov – spogledljivosti, pogumne zbranosti in enakodušnosti, tudi 
to troje pa je globoko zaznamovano s tradicijami, ki izvirajo iz vzhodnoazijske filozofske 
zapuščine. Ti trije momenti urejajo in pripomorejo k uravnavanju razmerij ter napetosti v 
razširjenem sistemu ikija, v kolikor ga gledamo kot fenomen zavesti, vendar pa se izkaže, da je 
vsakemu poskusu formalizacije usojen propad. Kot pravi Kuki: »iki je lahko razdrobljen 
povprek posamičnih konceptualnih trenutkov, a prek njih ne moremo povratno povzeti njegove 
resnične biti«42, ali še drugače – doživimo lahko zgolj (pre)dele, medtem ko celota venomer 
ostane nezapopadljiva.  
Obstaja neizmerna vrzel med ikijem kot zborom teh trenutkov in kot tistim, kar si lasti 
izkustveni pomen. Tako kot Watsujijev 'japonski duh', ki je vnaprej posedovana dispozicija, ki 
biva v posamezniku, izvirajočem iz določenega okolja – in prepričana sem, da ta trditev ni daleč 
od resnice –, seveda zgolj v kolikor smo jo zmožni uvideti kot izpeto iz idealističnih konotacij, 
ki se je prehitro oklenejo in jih lahko nosi s seboj.43 
 
42 Shūzō Kuki, Reflections on Japanese Taste: The Structure of Iki (Sydney: Southwood Press, 2006), 113. 
43 Kuki nikoli ne zavrne možnosti manifestacij drobcev ikija izven japonskega prostora, zgolj njegovo empirično 
doživetje v celoti; to bi terjalo predispozicijo japonskosti na način, kot sem jo razložila. 
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